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TOŻSAMOŚĆ I PRZETRWANIE 
Społeczeństwa pierwotne wobec nowoczesnych mediów 


Badania mediów tubylczych ukazują, że kultura ujęta jako system komunikacji 
jest jednocześnie regulatorem przepływu informacji. Jak widać, istnieją tradycyjne 
społeczeństwa, które aby zachować swoją rdzenną kulturę, potrzebują ogranicze- 
nia i kontroli przepływu informacji. Kulturowy wymiar ludzkiego działania spra- 


wia zatem, że nawet analiza mediów funkcjonujących na obszarach wysoko roz- 


winiętych cywilizacji powinna ujmować technologie medialne w określonej ramie 
społeczno-kulturowej. 


Jeden z czołowych amerykańskich ekspertów w dziedzinie stosunków mię- 
dzynarodowych Thomas L. Friedman opisał w swojej książce Lexus i drzewo 
oliwne" przebieg wizyty, którą złożył Indianom Kayapo w jednej z wiosek 
położonych w głębi puszczy amazońskiej wiceprezes międzynarodowej organi- 
zacji ekologicznej. Po wylądowaniu na trawiastym pasie został on wraz ze swoją 
ekipą powitany przez wszystkich mieszkańców wioski. Witający go Indianie 
byli tradycyjnie przystrojeni, mieli pomalowane twarze, a na głowach — czapki 
baseballowe z oznaczeniami różnych drużyn amerykańskich. Kiedy urzędnik 
udał się następnie do znajdującej się w centrum wioski tradycyjnie zbudowanej 
chaty dla mężczyzn, zauważył, że zgromadzeni w niej ludzie oglądają telewizję 
satelitarną, zmieniając co pewien czas kanały — z kanału transmitującego bra- 
zylijski mecz piłki nożnej przechodzili na kanał z informacjami gospodarczymi, 
gdzie podawano aktualne ceny złota na rynkach światowych. Okazało się, że 
Indianie Kayapo sprawdzali w ten sposób, czy grupa górników, której zezwolili 
na wydobywanie tego kruszcu na obrzeżach ich rezerwatu, faktycznie płaciła za 
niego cenę światową. Zyski z tej sprzedaży złota Kayapo przeznaczali na ochro- 
nę i utrzymanie tradycyjnego stylu życia w puszczy amazońskiej”. 

Zdarzenie to jest jednym ze świadectw przejmowania i udanego wykorzys- 
tywania przez przedstawicieli społeczeństw pierwotnych, nazywanych czwar- 
tym światem, nowoczesnych środków masowego przekazu — także w celu wy- 
warcia wrażenia na przedstawicielach cywilizacji zachodniej. Zjawisko to jed- 
nak, jak każde inne zjawisko kulturowe, może nieść z sobą zarówno pozytywne, 
jak i negatywne skutki dla sposobu życia oraz tradycji społeczeństwa pierwot- 


1 Zob. T. L. Friedman, Lexus i drzewo oliwne. Zrozumieć globalizację, ttum. T. Hornow- 
ski, Dom Wydawniczy Rebis, Poznań 2001. 
2 Por. tamże, s. 58n. 
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nego. Badacze analizujący wykorzystywanie środków masowego przekazu 
przez ludy pierwotne prowadzą więc różnorodne spekulacje na temat ostatecz- 
nego rezultatu przyjmowania mass mediów przez ludy tubylcze. 

W niniejszych rozważaniach przedstawimy sposoby przyswajania technik 
i środków masowego przekazu przez przedstawicieli trzech społeczeństw 
pierwotnych: Indian Nawaho, Indian Kayapo i Aborygenów australijskich. 
Nawahowie, zamieszkujący w Stanach Zjednoczonych północną część stanu 
Nowy Meksyk, niewielki obszar w południowej części stanu Utah i tereny na 
północy Arizony, jako pierwsi przedstawiciele ludów pierwotnych uzyskali 
w latach sześćdziesiątych dwudziestego wieku możliwość nakręcenia filmów 
w ramach prowadzonego przez białych uczonych projektu badawczego. Plemię 
Kayapo, zasiedlające duże obszary brazylijskiej części Amazonii, znane jest — 
podobnie jak kilka plemion aborygeńskich na kontynencie australijskim — ze 
skutecznego wykorzystywania środków masowego przekazu dla swoich celów 
politycznych i kulturowych. 


NAWAHOWIE FILMUJĄ SAMYCH SIEBIE 


„The Navajo Film Themselves Project” [Projekt badawczy: Nawahowie 
filmują samych siebie] stanowił przedsięwzięcie dwóch badaczy: Sola Wortha, 
który zajmował się zjawiskami komunikacji międzyludzkiej, i antropologa kul- 
turowego Johna Adaira. Projekt ten zrealizowano wśród plemienia Nawaho 
w roku 1966. Rozgłos wokół całego przedsięwzięcia sprawił, że przyczyniło się 
ono do ukształtowania się zarówno antropologii wizualnej (ang. visual anthro- 
pology), jak i rozwijającej się obecnie antropologii środków masowego prze- 
kazu”. 

Badacze postawili pytania, które dotyczyły właściwie nie tyle samych Na- 
wahów, ile środka masowego przekazu, jakim jest film. Bezpośrednim celem 
projektu było więc zbadanie, w jaki sposób grupa ludzi o kulturze odmiennej 
od europejskiej strukturalizuje swoją wizję świata (rzeczywistości) oraz w jaki 
sposób przedstawia ona samą siebie poprzez tworzenie obrazów filmowych. 
Worth i Adair pragnęli uzyskać odpowiedź na pytanie, jak wyglądałyby filmy 
kręcone przez Nawahów, gdyby lud ten jako pierwszy wynalazł kamerę filmo- 
wą — inaczej mówiąc, czy Nawahowie mogliby nakręcić filmy w wyjątkowy 
sposób oddające ich widzenie rzeczywistości. Ponadto obu badaczy intereso- 
wało odkrycie mechanizmu rozumienia filmów przez ludzi. Trzech przedstawi- 


3 Zob. S. Worth, J. Adair, Through the Navajo Eyes. An Exploration in Film Communi- 
cation and Anthropology, University of New Mexico Press, Albuquerque 1997; R. Chalfen, 
Afterword to the Revised Edition, w: Worth, Adair, dz. cyt., s. 275-341; por. też: D. Spitulnik, 
Anthropology and Mass Media, „Annual Review of Anthropology”, 22(1993), s. 303. 
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cieli i cztery przedstawicielki badanej społeczności, po zaznajomieniu się z tech- 
niczną obsługą sprzętu oraz z montażem filmu, miało samodzielnie wybrać 
interesujące ich tematy, a następnie nakręcić i zmontować krótkie filmy. Two- 
rząc filmy w sposób nieprzypadkowy, Nawahowie umożliwiałi badaczom 
uchwycenie ich wyjątkowej wizji świata . 

Okazało się, że filmy nakręcone przez Indian Nawaho były rzeczywiście 
ekspresją ich kultury i myśli. Od filmów powstałych w konwencji europejskiej 
różniły się pod względem kadrowania, ujęć, montażu, doboru tematów i narra- 
cji. Ponieważ Indianie świadomie przedstawiali w swoich filmach chodzących 
ludzi, a ujęcia tego rodzaju były niezwykle często wykorzystywane przez nich 
w filmach, Worth i Adair uświadomili sobie, jak głęboko czynność chodzenia 
osadzona jest w sposobie widzenia i ukazywania świata przez Nawahów. Dla 
Indian Nawaho chodzenie nie było jedynie czynnością umożliwiającą dotarcie 
do określonego miejsca w przestrzeni. Ujęcia przedstawiające przemieszczanie 
się ludzi mieściły się w tej samej konwencji, co mity i opowieści Nawahów. 
W mitach tych większą część stanowi bowiem opis przemieszczania się boha- 
terów na tle krajobrazu, wypełniony nazwami mijanych miejsc, nie ma w nich 
natomiast rozbudowanej akcji. Obok faktu, że ogromna liczba scen przemiesz- 
czania się postaci w filmach Nawahów odzwierciedlała ich sposób pojmowania 
poszczególnych zdarzeń, można wskazać, że wszystkie te sceny stanowiły swo- 
isty system interpunkcyjny w filmie, pozwalający zaprezentować różne inne 
czynności wykonywane przez filmowanych bohaterów. Worth i Adair podkre- 
ślali, że wręcz nadmierna liczba tego rodzaju scen oddaje obraz dziennej ak- 
tywności Nawahów, którą stanowi — a szczególnie stanowiło w przeszłości — 
przemieszczanie się pieszo z miejsca na miejsce. Inaczej mówiąc, filmowanie 
przez Indian tradycyjnej opowieści wymagało tradycyjnego ujęcia czynności 
z punktu widzenia ich kultury. Tam natomiast, gdzie filmujący świadomie 
zmierzał do przedstawienia akcji na sposób „angielski”, sceny przedstawiające 
chodzenie świadomie nie zostały uwzględnione w końcowym montażu filmu”. 

Innym wyraźnym przykładem obecności determinantów kulturowych w fil- 
mach Nawahów było unikanie przez nich ujęć przedstawiających zbliżenia 
twarzy filmowanych postaci. W nielicznych przypadkach ujęć twarzy filmowa- 
na jednostka unikała bezpośredniego patrzenia w obiektyw kamery, zwracając 
oczy lekko w górę. Zwykle jednak Indianie odwracali twarz od kamery. Bada- 
cze tłumaczyli ten fakt tym, iż Nawahowie generalnie unikają patrzenia sobie 
w Oczy, tego rodzaju zachowanie bowiem oznacza dla nich naruszenie prywat- 
ności i przekroczenie obowiązujących w ich kulturze interpersonalnych reguł 


4 Por. Worth, Adair, dz. cyt., s. 5-24, 27n.; J. Ruby, E. Michaels, An Appreciation, 
„Visual Anthropology” 4(1991), s. 329; E. Michaels, The Aboriginal Invention of Television in 
Central Australia 1982-1986. Report of the Fellowship to Assess the Impact of Television in Remote 
Aboriginal Communities, Australian Institute of Aboriginal Studies, Canberra 1986, s. 52. 

5 Por. Worth, Adair, dz. cyt., s. 144-151. 
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zachowań, chyba że jest ono traktowane jako żart. Zasadniczym wyrazem ob- 
raźliwego potraktowania osoby jest dla Indian Nawaho właśnie patrzenie jej 
prosto w oczy”. 

Jeszcze inną charakterystyczną cechą filmów nakręconych przez Nawa- 
hów było odrzucenie reguły ciągłości działania: w filmach tych można było 
zobaczyć „przeskoki w działaniu” w czasie wykonywania przez ludzi określo- 
nej czynności: nagle, jakby na sposób magiczny, jednostki przemieszczane 
były z jednego miejsca w drugie. Według badacza języka Nawahów Harry'ego 
Hoijera u podłoża szczególnego ujmowania przez ten lud podziału natury na 
klasy bytów w działaniu lub w ruchu leżą jego kategorie językowe. Innymi 
słowy, Indianie ci nie mówią o działających jednostkach jako o wykonawcach 
działania lub też jego biorcach, ale jako o bytach powiązanych z poszczegól- 
nymi działaniami. Dla jednego z twórców filmowany chłopiec indiański idący 
drogą był więc podporządkowany temu określonemu działaniu. Ponieważ 
podporządkowanie to tworzyło narrację jako całość, przeskoki akcji, widoczne 
w nagłym znikaniu i pojawianiu się chłopca — jakby na sposób magiczny — czy 
też w montowaniu obok siebie ujęć przedstawiających odmienne zjawiska, 
których powiązanie wynika jedynie z ciągłości działania tego samego podmio- 
tu, nie były w oczach Nawahów błędem w perspektywie struktury całego 
filmu”. Nawahowie woleli ponadto filmować swoich krewnych, i to w swoim 
własnym otoczeniu, ponieważ w tych przypadkach domaganie się przez nich 
opłaty miało opcjonalny charakter. Natomiast filmowanie osób niespokrew- 
nionych lub ich mienia i otoczenia pociągało za sobą zawsze jakieś zobowią- 
zanie zapłaty. Indianie ci byli również bardzo wyczuleni na łamanie prawa 
własności. Sfilmowanie koni wykorzystywanych podczas pewnej ceremonii, 
dokonane bez zgody ich właścicieli, uznane zostało przez nich za kradzież 
całej ceremonii. Reguły moralne, które określały prawa własności i zobowią- 
zania ekonomiczne jednostek w badanym plemieniu, okazały się zatem wy- 
raźnymi ograniczeniami swobody filmujących Nawahów. Badacze prowadzący 
projekt zauważyli też, że umiejętność wyjątkowo szybkiego montowania fil- 
mów Nawahowie zawdzięczali prawdopodobnie wysoce rozwiniętej percepcji 
obrazów i wzorów. Swoiste dla nich wiązanie bytów z działaniem, odzwier- 
ciedlone w kategoriach ich kultury i języka, stanowić mogło również pomoc 
w szybkim montowaniu filmu”. 

Podejście Wortha i Adaira, zwane przez nich samych interwencją uczestni- 
czącą (ang. participant intervention) — bez pomocy z zewnątrz nie mogłyby 
wówczas zaistnieć warunki do wykorzystania przez Nawahów takiego środka 
masowego przekazu, jakim jest kamera filmowa — przejęte zostało przez kolej- 


é Por. tamże, s. 152-156. 
7 Por. tamże, s. 170-179. 
8 Por. tamże, s. 181-186; 190-201. 


Tożsamość i przetrwanie 209 


ną generację badaczy”, między innymi przez Terence'a Turnera oraz przez 
Erica Michaelsa, którzy skoncentrowali się na procesie przyswajania sztuki 
filmowej i opanowywania środków masowego przekazu przez innych przedsta- 
wicieli społeczeństw pierwotnych — Indian Kayapo z Ameryki Południowej 
oraz australijskich Aborygenów. Podejście tych badaczy ukazało jednak ogra- 
niczenia eksperymentu Wortha i Adaira, które polegały na skoncentrowaniu 
uwagi przede wszystkim na analizie wytworów filmowych, nie zaś na relacjach 
społecznych istniejących wśród Nawahów, które mogły mieć istotny wpływ na 
proces kręcenia filmu i na jego odbiór. Ponadto Worth i Adair nie wzięli pod 
uwagę faktu, że Nawahowie mogliby wykorzystywać zjawisko filmowej narracji 
w działalności politycznej, społecznej bądź kulturowej”. 


INDIANIE KAYAPO TWORZĄ SWÓJ WIZERUNEK 


Amerykański antropolog Terence Turner, długoletni badacz Indian Kaya- 
po, uwzględnił w swoich zainteresowaniach sposoby wykorzystywania przez 
tych Indian środków masowego przekazu. Kayapo zamieszkują obszary środ- 
kowej Brazylii. Ich plemię obejmuje czternaście autonomicznych społeczności 
rozsianych na terenie odpowiadającym mniej więcej powierzchni Wielkiej Bry- 
tanii. Pokojowe kontakty z Brazylijczykami rozpoczęła w latach trzydziestych 
dwudziestego wieku osada Gorotire, inne osady zaś uczyniły to w latach pięć- 
dziesiątych. Początkowy okres współistnienia z Brazylijczykami nie był dla 
Kayapo najkorzystniejszy, przyniósł bowiem epidemie, a ponadto łączył się 
z zagarnięciem dużych obszarów ich ziemi przez państwo lub prywatnych 
przedsiębiorców brazylijskich oraz z uzależnieniem szeregu osad od usług 
świadczonych przez Brazylijczyków w zakresie zaspokajania potrzeb medycz- 
nych, technologicznych i gospodarczych ludności. 

Jeszcze we wczesnych latach sześćdziesiątych dwudziestego wieku Indianie 
Kayapo nie dysponowali taką historyczną, kulturową i polityczną świadomoś- 
cią, która w nowej sytuacji zdominowania ich świata przez uprzemysłowione 
społeczeństwo brazylijskie pozwalałaby im odrzucić pogląd o ich absolutnej 
wyjątkowości i uznać swoją przynależność do wielkiego, wieloetnicznego sys- 
temu społecznego, obejmującego zarówno inne plemiona indiańskie, jak i całe 
społeczeństwo brazylijskie. Przyjęcie takiego szerokiego spojrzenia pozwoliło- 
by Indianom Kayapo postrzegać swoją własną kulturę nie tylko jako wyznacz- 
nik ich etnicznej odrębności, ale również jako podstawę procesu jednoczenia 


9 Zob. Chalfen, dz. cyt. 
10 Por. F. Ginsburg, Indigenous Media: Faustian Contact or Global Village?, „Cultural 
Anthropology”, 6(1991) nr 1, s. 95n. 
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Indian w walce o autonomię plemienną. Z upływem czasu jednak proces zmia- 
ny świadomości Indian zaczął przebiegać właśnie w tym kierunku. 

Integracja Kayapo z wieloetnicznym społeczeństwem brazylijskim dopro- 
wadziła ich do porzucenia etnocentrycznego punktu widzenia (według któ- 
rego wyłącznie oni stanowili prototyp ludzkości) i do postrzegania siebie jako 
jednej z wielu etnicznych grup indiańskich zmuszonych do konfrontacji z na- 
rodowym społeczeństwem Brazylii. Działając w oparciu o własne dziedzictwo 
kulturowe, Indianie Kayapo zdołali utrzymać swoje instytucje i ceremonie 
plemienne, a od końca lat sześćdziesiątych dwudziestego wieku rozpoczęli 
stopniowe uzyskiwanie kontroli nad wszystkimi ważnymi dziedzinami życia, 
w których zostali uzależnieni od otaczającego ich brazylijskiego społeczeń- 
stwa, a nawet odzyskali zagrabione wcześniej duże obszary ziemi. Zdaniem 
Terence'a Turnera to w wyniku tej świadomościowej zmiany doszło wśród 
Kayapo do odrodzenia demograficznego, społecznego i kulturowego, a także 
do narastania w tym plemieniu określonej politycznej woli i wiary we własne 
siły. 

Według Turnera kulturowa ofensywa Indian Kayapo, w sukcesie której 
ważną rolę odegrało opanowanie przez nich nowoczesnych środków masowego 
przekazu (kamery wideo i filmu) i która pozwoliła im uzyskać szeroki zakres 
autonomii, jest zjawiskiem bez precedensu w historii społeczeństw zamieszku- 
jących Amazonię. Działania prowadzone przez Indian Kayapo na arenie mię- 
dzynarodowej spowodowały nawet, że rząd brazylijski obiecał im wytyczenie 
granic nowego rezerwatu, który objąłby pozostałe wspólnoty tubylcze należące 
do ich plemienia. Narzędziem transformacji świadomości samych Indian Kaya- 
po, a następnie ich ekspansji kulturowej, były — szczególnie w latach osiem- 
dziesiątych dwudziestego wieku — właśnie nowoczesne media”. 

Dużą pomocą w procesie kulturowego odrodzenia Kayapo okazały się 
liczne wizyty antropologów, dziennikarzy i innych przedstawicieli cywilizacji 
zachodniej, którzy zapoznali Indian z takimi środkami przekazu, jak fotografia, 
film, magnetofon, radio czy kamera wideo. To właśnie dzięki wizytom tych 
przybyszów Kayapo uświadomili sobie, że poza kręgiem lokalnego społeczeń- 
stwa brazylijskiego, w szczególności administracji rządowej, istnieje również 
cały zewnętrzny świat, a główny kanał łączności z nim stanowią audiowizualne 
środki masowego przekazu. Indianie postanowili opanować te nowe technolo- 
gie zarówno w celu dokumentowania swojej kultury, jak i po to, by wykorzystać 


U Por. T. Turner, Visual Media, Cultural Politics, and Anthropological Practice. Some 
Implications of Recent Uses of Film and Video among the Kayapo of Brazil, „CVA Review. 
Bulletin d'Information”, spring 1990, s. 8n.; te n że, Representing, Resisting, Rethinking. Historical 
Transformations of Kayapo Culture and Anthropological Consciousness, w: History of Anthropo- 
logy, t. 7, Colonial Situations: Essays on the Contextualization of Ethnographic Knowledge, red. 
G. W. Stocking, The University of Wisconsin Press, Madison, Wisconsin, 1991, s. 292-294, 296n., 
302n., 310; Chalfen, dz. cyt., s. 313-317. 
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ich siłę oddziaływania dla obrony i promowania interesów plemienia'”. Już 
w połowie lat siedemdziesiątych dwudziestego wieku posiadali wiele magneto- 
fonów, za pomocą których mogli nagrywać, a następnie odtwarzać z zapisu 
ceremonie plemienne, a także przekazywać komunikaty, przesyłając je na taś- 
mach z jednej wioski do drugiej. 

W roku 1985 trzech brazylijskich badaczy opracowało projekt wprowadze- 
nia do osady Gorotire kamer wideo i monitorów. Nauczyli oni kilku tubylców 
posługiwania się nimi i ofiarowali mieszkańcom osady jedną z kamer, odtwa- 
rzacz i monitor. W roku 1987 Turner — przy okazji tworzenia przez zespół 
kanału telewizyjnego Granada filmu z serii „Disappearing World” [Znikający 
świat] wśród Indian Kayapo — ofiarował wspólnocie zamieszkującej wioskę 
Metuktire kamerę wideo wraz z odtwarzaczem i monitorem telewizyjnym. 
W roku 1989, przy okazji kręcenia kolejnego filmu z tej samej serii, Turner, 
który przez cały czas pełnił funkcję telewizyjnego konsultanta przy tworzeniu 
tych programów, ofiarował Kayapo trzecią kamerę wideo, która została wyko- 
rzystana przez Indian podczas demonstracji zorganizowanej przez nich prze- 
ciwko planom postawienia przez rząd brazylijski tamy w Altamirze”. 

Turner zauważa, że Kayapo wykorzystywali kamery wideo na wiele sposo- 
bów. Dokumentowali ceremonie, rytuały i elementy swojej tradycyjnej kultury, 
a także ważne wydarzenia i działania, jak na przykład wspomniana demonstra- 
cja w Altamirze, przejęcie kopalni złota w miejscowości Maria Bonita czy za- 
wierane z Brazylijczykami transakcje. Obraz filmowy traktowany był przez 
Indian w tych przypadkach jako ekwiwalent prawnie wiążącej umowy handlo- 
wej bądź politycznej ugody. Kamera wideo posłużyła również jako narzędzie 
umożliwiające organizowanie się ludzi. Indianie Kayapo zarejestrowali na taś- 
mie apel zebranych w Gorotire wodzów plemienia, którzy nawoływali wszyst- 
kich Indian do uczestnictwa w zaplanowanej demonstracji w Altamirze. Po 
dokonaniu odpowiedniej obróbki taśmy, jej kopie rozesłano do wszystkich 
społeczności Kayapo, a także do innych społeczeństw tubylczych. Główne prze- 
słanie zarejestrowano w języku portugalskim, a indywidualne apele poszcze- 
gólnych wodzów wypowiadane były w języku Kayapo. 

Ponadto jeden z przywódców plemienia założył fundację Kayapo, której 
celem było rejestrowanie na filmach wideo doświadczeń Indian w wykorzysty- 
waniu przez nich otaczającego ich leśnego środowiska. Rejestrowano również 
opowiadane przez tubylców mity i historię plemienia oraz ceremonie, rytuały 
i przemówienia wodzów, tak aby młodzież indiańska mogła zapoznawać się 
z wiedzą o swojej tradycyjnej kulturze. Filmy prezentujące wiedzę przyrodniczą 
Indian Kayapo udostępniano zarówno badaczom brazylijskim, jak i obcym 


12 por. Turner, Visual Media..., s. 9. 
13 Por. tamże; por. też: tenże, Representing..., s. 306. 
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przybyszom, którzy byli zainteresowani użytkowaniem odnawialnych, natural- 
nych zasobów lasów Amazonii! *. 

Początkowo Kayapo nie mieli możliwości redakcji, kopiowania i takiego 
magazynowania filmów, które chroniłoby je przed negatywnym wpływem śro- 
dowiska biologicznego i klimatycznego. Dzięki staraniom Turnera, w ekume- 
nicznym centrum dokumentacji i informacji w São Paulo założono ośrodek 
archiwum filmowego Kayapo, w którym Indianom udostępniono urządzenia 
służące do montażu filmów wideo. Wykwalifikowany personel wyraził chęć 
uczenia indiańskich filmowców pracy przy technicznej obróbce filmu. Zarówno 
robocze kopie, jak i oryginały filmów Kayapo zaczęto przechowywać w klima- 
tyzowanych pomieszczeniach archiwum. Nowy ośrodek montażu filmów wideo 
udało się Turnerowi zorganizować w mieście Redenção, bliżej miejsca osiedle- 
nia Kayapo”*. 

Turner wskazał, że z antropologicznego punktu widzenia opanowanie 
przez Indian Kayapo techniki filmowania wideo wywarło znaczący wpływ na 
ich kulturę. Wpływ ten Turner przeanalizował w perspektywie wykorzystywa- 
nia przez Kayapo całego zakresu nowych technologicznych umiejętności w pro- 
cesie nawiązywania przez tych Indian relacji z dominującym społeczeństwem 
brazylijskim. Indianie zauważyli, że kontakt kulturowy z silniejszym społeczeń- 
stwem brazylijskim stwarza możliwość uzyskania przez nich znaczącej lokalnej 
autonomii oraz korzystnych warunków czerpania z własnych zasobów politycz- 
nych, ekonomicznych i technologicznych. Turner podkreślał, że mimo iż walka 
o lokalną autonomię pojmowana była przez Kayapo w kategoriach obrony ich 
tradycyjnej kultury i instytucji społecznych, można jednak w ich przypadku 
mówić o zjawisku obiektywizacji zarówno ich własnej sytuacji społeczno-poli- 
tycznej, jak i sposobów prowadzenia przez nich walki o swoje prawa. Terminu 
„obiektywizacja” używał on na oznaczenie koncepcji, którą Kayapo żywili na 
temat samych siebie jako społeczeństwa posiadającego kulturę w antropolo- 
gicznym sensie tego słowa. Kayapo uznali, że ich rdzenna kultura jest zjawis- 
kiem, którego należy bronić i które trzeba odtwarzać drogą świadomego wy- 
boru i rozmyślnie podejmowanego działania politycznego. W tym procesie 
obiektywizacji kluczową rolę odegrały, zdaniem Turnera, fotografia, nagrywa- 
nie dźwiękowe, film oraz technika wideo. Obecność tych mediów w rękach 
przedstawicieli kultury zachodniej przybywających do rezerwatu Kayapo sta- 
nowiła dla Indian wyraźne świadectwo, że ich kultura posiada pewną wartość 
dla przedstawicieli obcych społeczeństw. Uznali oni zatem, że opanowanie 
nowych technik komunikacji i posługiwanie się nimi nadaje ich użytkownikom 


14 Por. tenże, Visual Media..., s. 9n. 
15 Por. tamże, s. 10; tenże, Representing..., s. 311; tenże, Defiant Images. The Kayapo 
Appropriation of Video, „Anthropology Today” 8(1992) nr 6, s. 7n. 
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wartość i przydaje im znaczenia zarówno w oczach zewnętrznego świata, jak 
i we własnym mniemaniu'*. 

Zorganizowane przez przywódców Kayapo wielkie zgromadzenie przed- 
stawicieli tego plemienia oraz innych plemion indiańskich w Altamirze w mar- 
cu 1989 roku od samego początku miało na celu nie tylko nagłośnienie ich 
protestu przeciwko planom budowy przez rząd brazylijski zapory wodnej 
i hydroelektrowni w dolinie rzeki Xingu, co łączyłoby się z zalaniem dużych 
obszarów rezerwatu indiańskiego, lecz również prezentację kultury Kayapo 
i zademonstrowanie solidarności między różnymi wsiami tego plemienia a in- 
nymi grupami tubylczymi. Kayapo doprowadzili do nagłośnienia swojego pro- 
testu przez szereg stacji nadawczych nie tylko krajowych, lecz również zagra- 
nicznych. Uznali oni, że ich inicjatywa zmusi władze brazylijskie do poważ- 
nego potraktowania problemu, gdyż wpływ mediów na brazylijską opinię 
publiczną mógł stanowić ważną pomoc w negocjacjach z władzami brazylijski- 
mi. Kayapo uznali również, że obecność przedstawicieli różnych agencji infor- 
macyjnych oraz stacji telewizyjnych podczas protestu będzie gwarancją nie- 
zastosowania siły przez władze państwowe i zmusi je do wysłania przedstawi- 
cieli do rozmów z Indianami. 

Istotne znaczenie techniki wideo ujawniło się w podejściu Kayapo do funk- 
cji filmującego. Indianie nie tylko chcieli dokumentować całe wydarzenie, ale 
zmierzali do tego, aby fakt, że oni sami je filmują, został zauważony przez 
przedstawicieli agencji informacyjnych. Inaczej mówiąc, chcieli oni, aby widzia- 
no, jak dokumentują swój protest, ponieważ ich zachowanie świadczyło o tym, 
że mogą kontrolować proces prezentacji samych siebie i swoich działań i że 
posiadają równorzędne środki rejestrowania zdarzeń rozgrywających się na 
obszarze międzyetnicznej interakcji. Przekazujący informacje o proteście 
dziennikarze filmowali więc z dużym zainteresowaniem nie tylko demonstrację 
w Altamirze, lecz również dwóch Indian Kayapo, którzy ubrani w tradycyjne 
stroje plemienne rejestrowali przebieg protestu za pomocą kamer wideo. 

Zainteresowani promowaniem swojego wizerunku i kultury, Indianie 
Kayapo brali również czynny udział w tworzeniu obu filmów etnograficznych 
o swoim plemieniu wyprodukowanych przez telewizję Granada. Turner pod- 
kreśla, że wideo stało się dla nich nie tylko środkiem reprezentacji kultury, 
działań czy zdarzeń, lecz również obiektywizacji ich znaczenia w społecznej 
świadomości. Kayapo szybko odeszli od początkowego pojmowania wideo ja- 
ko środka do rejestracji zdarzeń i samo kręcenie filmów wideo zaczęli postrze- 
gać jako zdarzenie do filmowania”. 


16 Zob. tenże, Visual Media... 

17 Por. tamże, s. 11-13; por. też: tenże, Representing..., s. 307n.; tenże, The Kayapo on 
Television: an Anthropological Viewing, „Visual Anthropology Review” 8(1992) nr 1 (spring), 
s. 108-111; tenże, Defiant Images..., $. 7. 
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Kayapo wykorzystali również technikę wideo podczas swoich dwóch wy- 
praw do Quebecu w Kanadzie, gdzie wspierali Indian Cree w ich oporze wobec 
planu budowy wielkiej hydroelektrowni, w wyniku której zatopiona zostałaby 
część ziemi należącej do tego plemienia. Filmowanie pełni dla nich również 
funkcję dokumentowania politycznych konfrontacji i spotkań z Brazylijczyka- 
mi, a także wewnętrznych wydarzeń plemiennych, na przykład spotkań przy- 
wódców różnych społeczności w celu rozwiązania problemów bądź założenia 
nowej społeczności. Jeden z przywódców Kayapo, zakładając z częścią współ- 
plemieńców nową osadę, chciał, aby jego pierwsze wodzowskie przedsięwzięcie 
zostało sfilmowane. Uważał, że nakręcenie filmu byłoby znaczącą pomocą 
w ustanowieniu jego wodzowskiego statusu, a jednocześnie nadałoby całej 
nowej wsi pewną społeczną faktyczność. Mimo że ekipa filmująca nie przyje- 
chała na czas, po jej przybyciu Kayapo odegrali specjalnie dla filmowców swoje 
przejście przez dżunglę do nowego miejsca osiedlenia oraz sceny przedstawia- 
jące te aspekty życia osady, które uważali za charakterystyczne dla dobrej 
i harmonijnie żyjącej wspólnoty. Indianie Kayapo odegrali więc sceny ze sobą 
dla samych siebie `. 

Większość nakręconych przez Kayapo filmów rejestruje kulturowe rytuały 
i ceremonie, a także polityczne spotkania. Filmy te mają postać prostych do- 
kumentalnych narracji. Jeden z Indian zajmujących się filmowaniem i monta- 
żem filmów powiedział Turnerowi, że filmy, które nakręcił, przeznaczone są do 
oglądania we wszystkich krajach, dzięki czemu obcy ludzie poznają kulturę 
Kayapo. Innym celem filmów Indian Kayapo o nich samych jest podtrzymanie 
tradycji, filmy o innych grupach plemiennych mają natomiast za zadanie infor- 
mować młodych Kayapo o istnieniu społeczeństw żyjących w innych miejscach 
na ziemi. Indianie ci wykorzystują również nagrania dźwiękowe dla własnych 
wewnętrznych celów kulturowych i politycznych. Odtworzone publicznie na- 
granie, na którym zarejestrowano krytykę wyrażoną przez jednego z wodzów 
Kayapo (,nadawcę”) pod adresem innego wodza („odbiorcy”) za jego zbytnią 
uległość w stosunku do Brazyliczyków, wywołało oburzenie członków plemie- 
nia wodza poddanego krytyce”. 

Podsumowując swoje badania nad postrzeganiem techniki wideo przez 
Indian Kayapo, Turner wskazuje, że nie łączą oni wykorzystywania tego środka 
masowego przekazu jedynie z biernym rejestrowaniem zdarzeń i faktów, lecz 
widzą w nim narzędzie pomagające im ustanawiać fakty. Można powiedzieć, że 
filmowanie pełni dla nich funkcję performatywną. Przemijającym działaniom 
oraz wydarzeniom — dzięki ich zarejestrowaniu i szeroko dostępnej możliwości 
odtwarzania — film wideo nadaje cechę obiektywności, czyniąc z nich publiczne 
fakty. Media kreują więc w pewnym sensie nowy rodzaj społecznej rzeczywis- 


„ 18 Por. tenże, Defiant Images..., s. 11. 
19 Por. tenże, Representing..., s. 308n.; tenże, Defiant Images..., s. Tn. 
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tości, przypisując ten status zdarzeniom, które w inny sposób nie mogłyby go 
uzyskać. Jednocześnie koncepcja obiektywnie określonej rzeczywistości spo- 
łecznej, trwałe umiejscowionej w formie publicznych dokumentów, której wiele 
niepiśmiennych ludów nabyło dzięki wynalazkowi pisma, w przypadku nie- 
piśmiennych Indian Kayapo pojawia się wskutek przyswojenia techniki wi- 
deo . 

Turner przedstawia również społeczne skutki wprowadzenia środków ma- 
sowego przekazu do kultury Indian Kayapo. Kręcenie filmów wideo cieszy się 
w społeczeństwie tubylczym dużym prestiżem społecznym i politycznym, a więc 
wybór, kto będzie rejestrował zdarzenia, może okazać się przyczyną społecz- 
nych i politycznych konfliktów. Dostęp do mediów oraz problem ich kontroli 
może poważnie wpływać na wewnętrzną politykę społeczności oraz na społecz- 
ną pozycję poszczególnych jej przedstawicieli. W oczach Indian Kayapo bycie 
kamerzystą wideo czy montażystą filmu oznacza połączenie prestiżowej funkcji 
w ramach społeczeństwa plemiennego z kulturowo i politycznie ważną formą 
pośredniczenia między własną społecznością a społeczeństwem Zachodu. Z te- 
go też powodu funkcja kamerzysty stanowi dla Indian Kayapo drogę do poli- 
tycznej kariery. Wielu młodych wodzów rozpoczynało swoją karierę jako ka- 
merzyści. Turner wskazuje, jak ważne jest, komu badacz wręcza kamerę w trak- 
cie realizacji swojego projektu, i podkreśla, że antropolog powinien zachować 
świadomość, iż czynność kręcenia filmów wideo niesie istotne implikacje dla 
wykonującego ją członka tubylczej społeczności żyjącego wewnątrz określonej 
struktury relacji społecznych i politycznych, z czym nie mamy do czynienia 
w przypadku, gdy kamerzystą jest człowiek z zewnątrz”. 

Zdaniem Turnera współczesne ludy tubylcze żyją w obrębie relacji interet- 
nicznych, stanowiących określoną rzeczywistość kulturową i polityczną. Realia 
te sprzyjają społeczeństwom potrafiącym włączać w ramy swoich kultur formy 
instytucjonalne, symbole i techniki, przez które dominujące społeczeństwo 
określa swoje relacje z tymi ludami. Warunkiem sukcesu i kulturowego oraz 
politycznego przetrwania społeczeństwa pierwotnego jest jego zdolność do 
zobiektywizowania swojej własnej kultury jako takiej formy tożsamości etnicz- 
nej, która może pomóc w zorganizowaniu działań społecznych przeciwstaw- 
nych tej dominacji. Komplementarna względem obiektywizacji kultury jest 
jej hybrydyzacja, która polega na wprowadzaniu w jej ramy elementów, tech- 
nik i perspektyw kultury dominującej”. Zdaniem tego badacza, Kayapo starają 
się przeprowadzić proces hybrydyzacji zgodnie ze swoimi zasadami społeczny- 
mi i kulturowymi. Przejmują więc niektóre instytucje społeczne oraz elementy 
kultury nie tylko od Brazylijczyków, lecz również od innych sąsiednich ludów 


2 Por. tenże, Defiant Images..., s. 11. 
21 Por. tamże, s. 6n. 
22 Por. tamże, s. 12. 
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tubylczych, przy czym nie są to zapożyczenia mechaniczne, ponieważ Indianie 
włączają je w ramy swojej organizacji społecznej”*. Jednym z przykładów za- 
pożyczeń twórczo włączonych w ich kulturę są środki masowego przekazu 
wykorzystywane przez Kayapo w ich działaniach społecznych, kulturowych 
i politycznych. 


ABORYGENI AUSTRALIJSCY TWORZĄ WŁASNĄ TELEWIZJĘ 


Wśród inicjatyw rządu australijskiego mających służyć stymulowaniu roz- 
woju gospodarczego kraju znalazł się pomysł wprowadzenia na terenie całego 
kontynentu telewizji i komunikacji satelitarnej. Plany rządowe dotyczące treści 
emitowanych programów i języka przekazu nie uwzględniały jednak w ogóle 
zainteresowań Aborygenów, których ponad czterdzieści procent populacji za- 
mieszkuje interior. Z powodu tego niedociągnięcia Australian Institute of Abo- 
riginal Studies [Australijski Instytut Badań nad Aborygenami] opracował spe- 
cjalny program badawczy mający na celu analizę skutków, jakie dla tradycyj- 
nych społeczeństw Aborygenów australijskich może mieć fakt pojawienia się 
w ich codziennym życiu telewizji. Przeprowadzenia tych badań i oceny sytuacji 
podjął się amerykański antropolog kulturowy Eric Michaels. Jego raport uka- 
zuje, w jaki sposób oddalona od głównych centrów cywilizacyjnych społeczność 
Aborygenów z plemienia Warlpiri, zamieszkująca miejscowość o nazwie Yuen- 
dumu, przyjęła fakt wprowadzenia telewizji w ramy jej tradycyjnej kultury”*. 

Michaels prowadził badania wśród Aborygenów w latach 1983-1986. 
W okresie tym stosował interwencję uczestniczącą, która polegała na uczeniu 
tubylców techniki tworzenia filmów wideo w różnych celach. Aborygenom 
udało się nagrać setki godzin filmów i jednocześnie znaleźć takie sposoby 
prezentacji wyników swojej pracy, które wskazywały na poszanowanie przez 
nich wartości i zasad rządzących porządkiem plemiennym. Założyli oni również 
Warlpiri Media Association [Związek Mediów Warlpiri], dzięki czemu po 
ukończeniu programu naukowego Michaelsa mogli nadal działać w sferze me- 
dialnej, tworząc nowe filmy wideo i emitując swoje własne programy telewi- 
zyjne. 

Projekt badawczy amerykańskiego antropologa w dużym stopniu przypo- 
minał badania Wortha i Adaira, Michaels bowiem postawił sobie pytanie, jak 
wyglądałaby telewizja, gdyby została wynaleziona przez Aborygenów austra- 
lijskich. Interesowało go również to, czy media wizualne stanowią wyzwanie dla 
tradycyjnego systemu komunikacji, opartego na bezpośrednich relacjach, a na- 


B Por. tamże, s. 14. 
24 Por. Ph. Batt y, Foreword, w: Michaels, dz. cyt., s. IX-XIII. Por. też: Michaels, dz. cyt, 
s. XIV-XV. 
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wet jego naruszenie. Przed przybyciem białego człowieka Australia nie była 
„milczącym kontynentem”. Podobnie jak w przeszłości, funkcjonowanie społe- 
czeństw aborygeńskich opiera się na informacji. Aborygeni wypracowali różne 
sposoby jej przekazywania drogą ustną w kontaktach bezpośrednich bądź na 
dalekie odległości za pomocą sygnałów dymnych. Tradycyjne formy przekazu 
dużych ilości informacji w trakcie ceremonialnych, edukacyjnych oraz handlo- 
wych spotkań plemiennych wskazują na istnienie w tym społeczeństwie w prze- 
szłości rozbudowanego systemu potrzeb związanych ze sferą komunikacji mię- 
dzyludzkiej. Wszystko to wyjaśnia obecną sytuację szybkiego przystosowania 
się tubylców do nowych uwarunkowań medialnych oraz operowania tam, gdzie 
jest to możliwe, nowoczesną technologią komunikacyjną, taką jak interaktyw- 
ne radio, telefon, transport samochodowy, wideo czy telewizja”. 
Najważniejszym sposobem przekazu informacji u Aborygenów, a więc 
i wiedzy, jest przekaz ustny. Ponieważ Aborygeni nie posiadają pisma, więk- 
szość informacji stanowi osobistą własność jednostek, przechowywaną w ich 
umysłach. Społeczeństwa Aborygenów cenią bardziej możliwości dostępu do 
informacji oraz same informacje aniżeli kulturę materialną, która przyjmuje 
w ich przypadku prostą postać. Tradycja Aborygenów umożliwiała im wyraża- 
nie mitologii nie tylko w opowiadaniach, lecz również w pieśniach, w tańcach 
i w kompozycjach graficznych, takich jak na przykład malowidła naskalne. 
Wszystkie te sposoby przechowywania informacji i dzielenia się nimi wyko- 
rzystywane są w trakcie wydarzeń ceremonialnych lub inicjacji, będących tra- 
dycyjnymi elementami edukacji Aborygenów. Przedmiotem ekspresji są wów- 
czas historie opisujące, jak przodkowie Aborygenów tworzyli ziemię?*. Abo- 
rygeni wierzą bowiem, że zanim na świecie pojawili się ludzie, w dalekiej mi- 
tycznej przeszłości zwanej Czasem Snu (ang. the Dreamtime, the Dreaming), 
ich totemiczni Przodkowie wyłonili się z ziemi, a następnie, wędrując, ulegali 
metamorfozom i przybierali postacie różnych zwierząt, roślin czy elementów 
fizycznego krajobrazu. Każde działanie mitycznych istot, które własnym ciałem 
i codziennym zachowaniem formowały świat fizyczny i duchowy, nadawało 
kształty płaskiej ziemi. Skutkiem działań Przodków było, według wierzeń Abo- 
rygenów, powstanie skał, jaskiń, koryt rzek i strumieni, drzew, jezior i pokładów 
czerwonej ochry. To mityczni Przodkowie wprowadzili najważniejsze rytuały 
Aborygenów dotyczące życia rodzinnego i społecznego, a ustanowiony przez 
nich porządek miał być kultywowany drogą ustnych przekazów, za pomocą 
sztuki, tańców i muzyki. W kulturze Aborygenów ważną rolę odgrywa więc 
krajobraz jako rezultat działania mitycznych Przodków, a opowieści mityczne 
i związana z nimi ekspresja mają w sobie zakodowane również ważne informa- 
cje dotyczące zasobów naturalnych i pożywienia występujących na danym te- 


25 Por. Michaels, dz. cyt., s. 2n., 34. 
26 Por. tamże, s. 3. 
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rytorium. Z tego powodu dostęp do opowieści i powiązanych z nimi form 
ekspresji tworzy tajemną wiedzę plemienia i jest ściśle kontrolowany przez jego 
starszyznę, w wielu przypadkach stanowiąc główny przedmiot handlu z sąsia- 
dującymi grupami Aborygenów. Sieć tego rodzaju wymiany wiedzy tworzy tak 
zwane Szlaki Snu (ang. Dreaming Tracks). Aborygeni uważali, że w trakcie 
swoich rocznych wędrówek poruszają się wzdłuż Szlaków Snu. W miejscach 
przecięcia szlaków organizowane były ceremonie plemienne i wymiana, zarów- 
no przedmiotów kultury materialnej, jak i informacji. Dzięki tej wymianie po- 
szczególne grupy mogły lepiej orientować się w terenie i w jego zasobach, 
poznawały bowiem wiedzę o nim zakodowaną w opowieściach, w tańcach, 
w śpiewach i w malowidłach. Michaels twierdzi, że między aborygeńskimi spo- 
łecznościami istniała w przeszłości dynamiczna komunikacyjna sieć powiązań, 
podobna do dzisiejszej sieci nadającej programy radiowe lub telewizyjne””. 

Czas Snu jest według Aborygenów rzeczywistością, a nie fantazją. Istnieje 
on niezależnie od linearnego czasu życia codziennego oraz temporalnego na- 
stępstwa historycznych wydarzeń. Dotyczy zarówno czasu, jak i przestrzeni, 
początku oraz sił, które znajdują się tak w określonych miejscach, jak i w rze- 
czach. Sztuka, wraz z innymi elementami rytuału, umożliwia dotarcie do tego 
mitycznego wymiaru, sama pozostając jego wytworem. Suma opowieści doty- 
czących Czasu Snu zwana jest Prawem i w pewnym sensie stanowi sumę wiedzy 
Aborygenów na temat lokalnych zasobów żywnościowych i wodnych, na temat 
obyczajów, sposobów właściwego zachowania, filozofii oraz działań praktycz- 
nych. Obejmuje ona zarówno informacje ogólnie znane, jak i sekretne, dostęp- 
ne jedynie starszyźnie i wtajemniczonym jednostkom. Prawo do uzyskania 
tajnej wiedzy, różnie regulowane w poszczególnych plemionach, mają jedynie 
wybrani ludzie. Społeczeństwo Aborygenów reguluje wyraźnie nie tylko prawo 
dostępu do informacji (do jej posiadania, słuchania i przekazywania), ale także 
prawo do wykonywania tańców i rysunków. Złamanie tego prawa uważane jest 
za kradzież, za którą może grozić nawet kara śmierci. Tylko starsi wiekiem 
Aborygeni obojga płci będący właścicielami informacji decydują, co w danej 
sytuacji może zostać odsłonięte, a co ma pozostać ukryte, a określone jednostki 
nabywają prawa do poznania sekretnej wiedzy drogą uczestnictwa w wymianie 
ceremonialnej bądź inicjacji. Grzeczne zachowanie w dyskursie aborygeńskim 
uwzględnia reguły rządzące przekazem wiedzy. Co więcej, przekaz najbardziej 
uświęconych opowiadań ma miejsce jedynie w czasie wyjątkowych ceremonii — 
wyjątkowość sytuacji ma na celu zapewnienie autorytetu, ciągłości oraz pre- 
cyzji przekazu informacji w ciągu trwania wielu generacji”*. 


27 Por. M. Bakke, Wprowadzenie, w: Estetyka Aborygenów, tłum. R. Nowakowski, red. 
M. Bakke, Universitas, Kraków 2004, s. 12n.; Michaels, dz. cyt., s. 4. 
28 Por. Michaels, dz. cyt., s. 3n., 8, 46. 
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Środki masowego przekazu stanowią przeciwieństwo systemu regulowanej 
wymiany, który istnieje między Aborygenami, i z tego powodu są zagrożeniem 
dla ich tradycyjnej kultury. Radio, prasa i telewizja czynią informację dostępną 
niemal wszędzie i natychmiast, dla wszystkich słuchaczy, czytelników i widzów. 
Według Michaelsa sam fakt podawania informacji w języku angielskim, chociaż 
uprzywilejowuje młode pokolenia Aborygenów w stosunku do starszych gene- 
racji, nie stanowi większego zagrożenia dla wysokiej pozycji starszyzny ple- 
miennej, uważanej za ekspertów w sprawach plemiennych. Może jednak przy- 
czyniać się do osłabienia zainteresowania uczeniem się plemiennych języków 
przez ludzi młodych, a ponieważ treści kulturowe zakodowane są w języku 
mówionym, jego zanik oznacza zanik kultury aborygeńskiej. Sami tubylcy uwa- 
żają, że media nadające w języku angielskim stanowią zagrożenie dla ich języka 
i kultury. Istnienie na terenie Australii kilkudziesięciu języków aborygeńskich 
uniemożliwia jednak (ze względów czasowych) nadawanie programów we 
wszystkich tych językach. Preferowanie kilku z nich byłoby z kolei nie do 
przyjęcia dla przedstawicieli pozostałych plemion. Sytuacja staje się wszakże 
niebezpieczna w przypadku nadawania w telewizji informacji na temat Abory- 
genów, ich kultury i sposobów życia, ponieważ młodzi ludzie mogą nagle i bez 
żadnego wysiłku ze swojej strony (na przykład udziału w rytuałach inicjacyj- 
nych) otrzymać dostęp do dużej liczby informacji, co nadszarpuje poczucie 
sensu istniejącego porządku społecznego i autorytet starszych. Ma to miejsce 
na przykład w przypadku prezentacji sekretnej wiedzy uzyskanej od Aboryge- 
na, który nie pojmował roli, jaką w przepływie informacji odgrywają współ- 
czesne media, bądź też kiedy wyemitowany materiał na temat tubylczej wiedzy 
czy ceremonii posiada charakter publiczny na jednym obszarze, a przez Abo- 
rygenów zamieszkujących inny teren — ze względu na zawarte w nim informacje 
— zaliczany jest do wiedzy sekretnej. Zagrożenia dla poszanowania porządku 
społecznego oraz prywatności pojawiają się również w przypadkach, kiedy 
upowszechnia się informacje zdobyte od jednostki, która nie miała prawa ich 
rozpowszechniać, oraz jeśli publicznie pokazuje się zdjęcia osób zmarłych bądź 
rzeczy, które do nich należały. Zdaniem Michaelsa, przedstawiciele środków 
masowego przekazu powinni być świadomi wszystkich tych zagrożeń i nie des- 
tabilizować plemiennego porządku społecznego, tam bowiem, gdzie dochodzi 
do pogwałcenia tubylczej tradycji, dochodzi również do osłabienia tubylczego 
prawa”. 

W trakcie badań prowadzonych przez Michaelsa bardzo szybko okazało 
się, że interpretacje zachodnich filmów dokonywane przez Aborygenów różnią 
się od interpretacji białych Australijczyków. Tubylcy śmiali się z innych frag- 


2 Por. tamże, s. 37-39; te n że, Constraints on Knowledge in an Economy of Oral Information, 
„Current Anthropology” 26(1985), s. 506-509; te nże, A Primer Restrictions on Picture-Taking in 
Traditional Areas of Aboriginal Australia, „Visual Anthropology”, 4(1991), s. 260-271. 
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mentów, denerwowały ich inne sceny, w końcu zaś podawali odmienne aniżeli 
biali Australijczycy interpretacje oglądanych programów. Były to jednak inter- 
pretacje wewnętrznie spójne i miały one sens w świetle tradycyjnych form 
poznawczych i zachowań członków plemienia Warlpiri, wśród których Mi- 
chaels prowadził większość swoich badań. Okazało się na przykład, że na po- 
czątku Aborygeni nie dysponowali pojęciem fikcyjności filmu. Wprowadzenie 
do kultury Aborygenów europejskiej filmoteki wideo czy też telewizji jest za- 
tem wprowadzeniem zarówno nowej techniki medialnej, jak i nowego pojęcia: 
fikcji. Na różnice między aborygeńskimi a europejskimi interpretacjami filmów 
miało również wpływ charakterystyczne dla Aborygenów ujmowanie działania 
ludzkiego. Według tubylców źródła działania bohaterów opowieści nie są in- 
dywidualne, lecz kategorialne. Tak więc przy interpretacji filmów zachodnich, 
w których bohaterowie mieli różną narodowość, ich działanie tłumaczone było 
przez Aborygenów w kategoriach charakteru narodowego. Ważny był dla nich 
również wymiar pokrewieństwa między bohaterami. Według Michaelsa Abo- 
rygeni wyprowadzają motywacje kierujące bohaterami filmu nie z jego narracji, 
lecz przez podobieństwo akcji filmu do ich tradycyjnych form opowieści . 

Michaels ukazuje przypadki konfliktów, do których dochodziło w trakcie 
pokazów filmowych organizowanych przez białych. Popularne projekcje filmo- 
we gromadziły znacznie większą liczbę przedstawicieli społeczności tubylczej 
aniżeli plemienne ceremonie czy rytuały. W sytuacjach tych dochodziło do 
przebywania obok siebie jednostek, które w kategoriach społecznych Abory- 
genów nie powinny pozostawać blisko siebie, na przykład teściowych i zięciów. 
Konfliktowi niejednokrotnie sprzyjała również treść filmu, często trudna bądź 
opacznie rozumiana, lub też propagująca treści jawnie przeciwstawne tradycji 
Aborygenów, na przykład romantyczną miłość, której szczęśliwe zakończenie 
związkiem małżeńskim podminowywało tradycyjny aborygeński sposób zawie- 
rania małżeństw. Z kolei rozpowszechnienie odtwarzaczy wideo, które znajdo- 
wały się w posiadaniu większych rodzin aborygeńskich, pozwalało na tradycyj- 
ną kontrolę nad mniejszą grupą widzów””. 

Michaels podaje również charakterystykę filmów nakręconych przez Warl- 
piri. Wiele z nich poświęcono popularnym wśród Warlpiri wydarzeniom spor- 
towym. Filmowano również tradycyjne tańce i ceremonie publiczne. Montaż 
stosowany przez tubylców polegał na wycinaniu tych fragmentów filmów, które 
okazałyby się nie do zaakceptowania przez aborygeńską widownię. Usuwane 
były również — zgodnie z tradycyjnymi ograniczeniami dotyczącymi przedsta- 
wiania osób zmarłych oraz ich własności — kadry, które ukazywały osoby już 
nieżyjące podczas projekcji filmu. Ponadto nie filmowano z bliska niektórych 
osób zajmujących określone miejsca w strukturze społecznej. Najbardziej ude- 


30 Por. tenże, The Aboriginal Invention..., s. 46-49. 
31 Por. tamże, s. 10n., 38-40, 46. 
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rzającą cechą filmów Warlpiri były wyjątkowo długie ujęcia panoramy oraz 
nakierowanie uwagi raczej na krajobraz aniżeli na aktorów i akcję. Być może 
powodem było łatwiejsze filmowanie statycznego krajobrazu aniżeli porusza- 
jących się ludzi, wydaje się jednak, że technika ta w większym stopniu odzwier- 
ciedla strukturę opowieści aborygeńskich, w których akcja polega na przeno- 
szeniu się bohaterów — mitycznych Przodków — na tle krajobrazu. Według 
Michaelsa kamera śledzi wtedy „mieszkańców krajobrazu” — mityczne i histo- 
ryczne postacie, które go zamieszkują, ale które nie są normalnie widoczne. 
Tego rodzaju technikę filmowania można wyprowadzić ze sposobów ujmowa- 
nia krajobrazu przez przedstawicieli wędrownej kultury łowców-zbieraczy, ja- 
kimi są Aborygeni. Przywiązywanie wagi przez Aborygenów do poszczegól- 
nych krajobrazów odzwierciedla ich przekonanie, że wiedza związana jest 
z konkretnymi miejscami geograficznymi: według Aborygenów wiedza emanu- 
je z terenów, na których przebywają. Warto również zwrócić uwagę, że w trak- 
cie kręcenia filmów Aborygeni zachowywali się zgodnie z zasadami porządku, 
który oparty jest na plemiennym systemie pokrewieństwa, a także przestrzegali 
reguł tradycyjnej ochrony określonych informacji przed niepowołanymi oso- 
bami””. 

W trakcie realizacji projektu badawczego Michaelsa bardzo wyraźnie ujaw- 
niło się zainteresowanie Aborygenów użytkowaniem lokalnych mediów jako 
środka służącego pielęgnowaniu kultury i jako narzędzi do nauczania w szkole. 
Pięćdziesiąt filmów nakręconych przez Warlpiri w pierwszej połowie lat osiem- 
dziesiątych dwudziestego wieku w sposób wyraźny ukazuje, że środki masowe- 
go przekazu można ukształtować i wykorzystywać zgodnie z regułami rządzą- 
cymi organizacją społeczną, konwencjami narracyjnymi i strategiami komuni- 
kacyjnymi. Zakres materiałów filmowych obejmował programy nakręcone spe- 
cjalnie dla szkół, w których uczyły się aborygeńskie dzieci. Filmy przedstawiały 
tradycyjne ceremonie plemienne, wyprawy tubylców do różnych miejsc w bu- 
szu, procesy wytwarzania przedmiotów kultury materialnej, dzieła sztuki abo- 
rygeńskiej. Ponadto nakręcono film upamiętniający ofiary masakry dokonanej 
na Aborygenach przez białych w latach dwudziestych dwudziestego wieku, 
rejestrowano lokalne wydarzenia szkolne, sportowe i polityczne. Filmowanie 
spotkań Aborygenów z przedstawicielami australijskiej administracji pozwala- 
ło na zaangażowanie całej społeczności w podejmowanie poszczególnych de- 
cyzji, mimo że spotkania te odbywały się w znacznym oddaleniu od większości 
zainteresowanych. Filmowanie wycieczek i podróży do buszu miało z kolei 
konsekwencje o charakterze zarówno emocjonalnym, jak i politycznym, sprzy- 
jało bowiem przywiązaniu ludzi do swojego kraju i stymulowało ich walkę 
o prawa do ziemi. Charakterystyczne podczas filmowania było to, że chociaż 


32 Por. tamże, s. 4, 39, 48, 60-63, 66-72; F. Ginsbur g, Aboriginal Media and the Australian 
Imaginary, „Public Culture” 5(1993), s. 566. 
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do nakręcenia konkretnego filmu potrzebna była niewielka liczba osób, kręcą- 
cym towarzyszyła zwykle gromada krewnych i znajomych zamieszkujących 
okolicę. Chociaż osoby te nie pojawiały się w filmie, ich obecność Aborygeni 
uważali za niezbędną, ponieważ przysługiwało im prawo do filmowanego 
miejsca bądź zjawiska”. 

Pierwsza aborygeńska transmisja telewizyjna w Yuendumu miała miejsce 
w kwietniu 1985 roku. Wkrótce możliwe okazało się uczynienie lokalnego 
węzła częścią sieci wielu innych stacji, a nawet elementem szerszej, narodowej 
sieci komunikacyjnej. Podróże, które odbywali Michaels i jego tubylczy współ- 
pracownicy, umożliwiały Aborygenom obserwacje instalacji medialnych w in- 
nych miejscach, wymianę filmów wideo i dzielenie się doświadczeniami z inny- 
mi wspólnotami, a także sprzyjały szerzeniu przekonania o prawie tubylców do 
wymiany informacji i do emitowania programów telewizyjnych w ich własnych 
językach. Lokalne telewizyjne stacje nadawcze prowadzone przez Aboryge- 
nów powstały również w miejscowościach Ernabella i Aurunkun”*. Nadawano 
przez nie nagrania pieśni, tańców i ceremonii powiązanych z opowieściami 
o Czasie Snu. Emisje te miały ożywczy wpływ na aborygeński taniec i muzykę 
na obszarze południowej Australii". 

Central Australian Aboriginal Media Association (CAAMA), związek me- 
diów aborygeńskich na terenie środkowej Australii, rozpoczął działalność jako 
rozgłośnia radiowa prowadzona przez dwóch Aborygenów i jednego białego. 
Stała się ona jedną z najpopularniejszych stacji nadawczych na Terytorium 
Północnym. Programy nagrywane są w sześciu językach tubylczych i w języku 
angielskim. Stacja nagrywa i sprzedaje utwory aborygeńskich zespołów mu- 
zycznych, a także emituje serię biuletynów informacyjnych nagranych na taśmy 
wideo w głównych językach tubylczych i w języku angielskim. Przeznaczone są 
one dla tych społeczności tubylczych, które nie mają dostępu do radia. W roku 
1987 uzyskano licencję na korzystanie z połączenia satelitarnego, dzięki czemu 
możliwy stał się dostęp do telewizji satelitarnej. W ten sposób w roku 1988 
programy zaczęła nadawać pierwsza prywatna telewizja satelitarna „Imparja” 
(Szlak), będąca własnością Aborygenów i przez nich kierowana. Z powodu 
braku wykształconego personelu w skład pracowników wchodzi tylko około 
dziesięciu procent Aborygenów. Telewizja ta regularnie nadaje programy 
w różnych językach tubylczych oraz muzykę etniczną. W jednym z programów 
Aborygeni przedstawiają w swoich językach różne plemienne opowieści oraz 
mity dotyczące Czasu Snu. Z powodów komercyjnych oraz finansowych, więk- 


33 Por. Michael s, The Aboriginal Invention..., s. 48, 60-63, 66-72; Ginsburg, Indigenous 
Media..., s. 99; taże, Aboriginal Media..., s. 566. 

% Por. Michaels, The Aboriginal Invention..., s. 73, 78, 80, 89-91. 

35 Por. Ginsburg, Indigenous Media..., s. 99; taże, Aboriginal Media..., s. 565n. 
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szość godzin programowych wypełnia jednak emisja programów zachodnich, 
co jest źródłem ostrej krytyki tubylców”. 

Wyrażając swoje niezadowolenie z telewizji „Imparja”, Warlpiri Media 
Association z Yuendumu (związek mediów Warlpiri) oraz aborygeńskie spo- 
łeczności z obszaru Tanami w centralnej Australii powołały Tanami Network, 
sieć wideokonferencyjną, wykorzystującą sygnały z satelity w celu umożliwie- 
nia łączności między poszczególnymi miejscowościami, a także wielkimi mias- 
tami Australii. Dzięki sieci tej tubylcy prowadzą również działalność handlowo- 
-usługową””. 

Podsumowując, można powiedzieć, iż dzięki swoim badaniom Michaels 
ukazał, że jeśli wprowadzenie telewizji i technik wideo do tradycyjnego społe- 
czeństwa odbywa się pod jego kontrolą, to wpływ tych środków masowego 
przekazu nie tylko nie nabierze destrukcyjnej siły, która mogłaby zniszczyć 
tę kulturę, lecz może zostać wykorzystany jako pomoc w rozwoju oraz utrzy- 
maniu tradycji kulturowej ludów pierwotnych. 


NEGATYWNE CZY POZYTYWNE SKUTKI 
ODDZIAŁYWANIA MASS MEDIÓW? 


Globalna ekspansja telekomunikacji oraz możliwość nabycia niedrogich 
mediów audiowizualnych, na przykład kamery wideo, umożliwiły wielu lu- 
dom tubylczym opanowanie nowych technik rejestracji zdarzeń, które wy- 
korzystywane są przez nie dla ich własnych celów. Badaczka aborygeńskich 
środków masowego przekazu Faye Ginsburg wskazuje, że tubylcze media 
opisywane są zazwyczaj za pomocą dwóch metafor: dylematu Faustowskiego 
lub globalnej wioski. W pierwszym przypadku kultury tradycyjne uważane 
są za coś dobrego i autentycznego. Ceną za ich kontakt z wysoce rozwiniętą 
technologią i wytworami kultury masowej jest jednak pojawienie się nie- 
odwracalnych, kulturowo obcych zmian w obrębie tych społeczeństw. Cho- 
ciaż ludy pierwotne odkryły nowe sposoby wyrażania swojej tożsamości 
poprzez środki masowego przekazu, to jednak zachodnie programy, dostęp- 
ne za pomocą satelity i poprzez wideo, stanowią poważne zagrożenie dla 
tradycyjnej kultury tych ludów, dla ich języka, wyobrażeń, porządku spo- 
łecznego oraz szacunku dla wiedzy tradycyjnej. Wielu badaczy mediów 
w krajach Trzeciego Świata zgadza się z opinią niektórych przedstawicieli 
kultur tradycyjnych, że treści i władza mediów negatywnie wpływają na te 
kultury, na języki i sposoby przekazywania wiedzy, i zastępują je obcymi 


% Por. taże, Indigenous Media..., s. 100n.; taże, Aboriginal Media..., s. 567-570. 
37 Por. taże, Aboriginal Media..., s. 571. 
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kulturowo, zachodnimi wartościami i promocją zachodnich dóbr konsump- 
cyjnych*Ś. 

Metafora głobalnej wioski, wprowadzona przez Marshalla McLuhana, 
wskazuje z kolei, że nowe, postępowe technologie komunikacyjne połączą 
w jedną wspólnotę wszystkie kultury na świecie. Społeczeństwo pojmowane 
jest tu dynamicznie, jako podlegające ciągłemu procesowi pozytywnej zmiany. 
Konsekwencją tego dobroczynnego rozwoju będzie jakaś utopijna wizja elek- 
tronicznej demokracji, w ramach której zlikwidowane zostaną zarówno różnice 
kulturowe, jak i polityczne oraz gospodarcze nierówności”. 

Mimo pojawienia się telekomunikacyjnej technologii satelitarnej, umożli- 
wiającej natychmiastowy, wolny i nieograniczony przepływ informacji, nie wy- 
daje się jednak, że globalna wioska McLuhana zdoła objąć wszystkie ludy na 
świecie, istnieją bowiem społeczeństwa, takie jak Aborygeni, dla których za- 
chodnie pojmowanie kulturowej funkcji informacji stoi w wyraźnej sprzecznoś- 
ci z ich tradycją ustnego przekazu. 

Według innych jeszcze ujęć, w których odrzucono takie pojęcia, jak „czysta 
kultura” czy „autentyczność”, media zaczęto przedstawiać nie jako czynniki 
wywołujące dobro bądź zło, lecz przede wszystkim jako część większych for- 
macji kulturowych. Analizuje się więc wzajemną zależność praktyk medialnych 
oraz otaczających je lokalnych, narodowych i międzynarodowych uwarunko- 
wań*'. Wydaje się, że tego rodzaju podejście otwiera drogę do dynamicznej 
analizy mediów tubylczych oraz roli, jaką odgrywają one w procesie rozwoju 
tych kultur. 

F. Ginsburg uważa, że z perspektywy zjawiska tożsamości etnicznej i walki 
o wspólne plemienne interesy media tubylcze okazują się asertywne i konser- 
watywne, ponieważ obok dokumentowania niesprawiedliwości, jaka dotknęła 
te ludy ze strony przedstawicieli cywilizacji zachodniej, wysuwają również żą- 
dania zadośćuczynienia za doznane straty i krzywdy, rejestrują biografie, 
wspomnienia i wiedzę starszych przedstawicieli plemienia, którzy doświadczyli 
tej niesprawiedliwości, a także przekazują różne plemienne opowieści mitycz- 
ne, informacje o tradycyjnych sposobach zdobywania pożywienia i technikach 
łowieckich. Media te umożliwiają tubylcom zachowanie tradycyjnej wiedzy 
i tożsamości plemiennej, która jednak — dzięki szerszemu kontaktowi ze świa- 
tem zewnętrznym — wciąż jest wzbogacana o nowe doświadczenia. Przedstawi- 
ciele ludów pierwotnych żyją otoczeni przez niekonsekwencje i sprzeczności 
współczesnego świata, często niosące zagrożenie dła ich tradycyjnej kultury 
i poczucia tożsamości. Dzięki posiadaniu środków masowego przekazu mogą 


38 Por. tamże, s. 560n.; t aże, Indigenous Media..., s. 96n. 

39 Por. taże, Aboriginal Media..., s. 561. 

40 Por. Rub y, dz. cyt., s. 332. 

41 Por. Ginsbur g, Indigenous Media..., s. 97n.; taże, Aboriginal Media..., s. 560n. 
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oni jednak nie tylko zarejestrować i w ten sposób zachować tradycyjną wiedzę, 
lecz również ukazywać swoje miejsce w teraźniejszości i oddziaływać na szersze 
środowisko społeczne. Zdaniem Ginsburg tubylcze środki masowego przekazu 
są również przykładem tworzenia współczesnej tożsamości wielu ludów czwar- 
tego świata, przy czym, jak wskazują przykłady Aborygenów i Indian Kayapo, 
ich dotychczasowe sukcesy w sferze kulturowej i politycznej, osiągnięte dzięki 
przyswojeniu sobie osiągnięć komunikacyjnych Zachodu, w większym stopniu 
aniżeli sugerował to model Faustowskiego kontraktu, świadczą o istnieniu ko- 
rzystnej wymiany *?. 

Badania mediów tubylczych ukazują również, że kultura ujęta jako system 
komunikacji jest jednocześnie regulatorem przepływu informacji. Fakt ten 
wskazuje na etnocentryczny charakter pewnych pojęć charakterystycznych 
dla kultury zachodniej, jak na przykład wolność ekspresji, wolność mediów 
czy swoboda artystyczna. Jak widać, istnieją tradycyjne społeczeństwa, które 
aby zachować swoją rdzenną kulturę, potrzebują ograniczenia i kontroli prze- 
pływu informacji. Kulturowy wymiar ludzkiego działania sprawia zatem, że 
nawet analiza mediów funkcjonujących na obszarach wysoko rozwiniętych 
cywilizacji powinna ujmować technologie medialne w określonej ramie spo- 
łeczno-kulturowej”. 

Przedstawione sposoby wykorzystywania środków masowego przekazu 
przez Aborygenów australijskich czy przez Indian Kayapo, także w celu prze- 
ciwstawienia się zewnętrznej dominacji kulturowej, ukazują, że ostatecznie to 
od samych ludzi zależy, w jaki sposób wykorzystają media znajdujące się w ich 
rękach. Media są jedynie narzędziem przekazu informacji i jako takie pozostają 
neutralne aksjologicznie. O tym zaś, czy ich wykorzystanie przybierze nega- 
tywne skutki dła poczucia tożsamości człowieka, czy też staną się one świado- 
mie wykorzystywanym narzędziem poszukiwania, poznawania i przedstawiania 
prawdy o otaczającym nas świecie, decydują konkretni ludzie. 


42 Por. taże, Indigenous Media..., s. 106. 
43 Por. Ruby, dz. cyt., s. 331-335; Zob. Spitulnik, dz. cyt. 


